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Mercedes L. García Bachmann*
Mulheres no Livro dos Juízes
Women in the Book of Judges
ResumoEm Juízes, muitas mulheres são mencionadas, a maioria anonimamente e segundo 
os papéis tradicionais de gênero (filha, mãe, esposa). No começo do livro, uma 
filha ganha uma bênção especial de terras com mananciais. No meio, uma filha 
adolescente é sacrificada pelo voto paterno. No final do livro, a tortura, a violação 
e o esquartejamento de uma esposa-escrava geram uma guerra que termina com 
outras seiscentas adolescentes raptadas para serem dadas em casamento. Mas nem todas as mulheres em Juízes são vítimas: Débora1 é juíza e profetisa; Jael e 
Dalila vencem um inimigo poderoso. Israelitas e “estrangeiros”, ricos e pobres 
sofrem (e geram) violência. E essa violência tem aspectos de gênero muito claros.
Palavras-chave: Livro dos Juízes. Hermenêutica. Leitura de gênero. Feminismo. 
Abstract
Judges mentions several women, mostly anonymously and according to traditional 
gender roles (daughter, mother and wife). At its beginning, a daughter acquires a 
special blessing of land with water sources; in the middle, a daughter is sacrificed 
at her puberty because of her father’s vow. At the end of Judges, torture, rape 
and dismemberment of a wife-slave generates a war. This war results in other six 
hundred teenagers abducted to be taken in marriage. Not all women are victims: 
Deborah is a judge and prophetess; Jael and Delilah overcome powerful enemies. 
Israelites and “foreigners”, rich and poor suffer (and generate) violence. This 
violence is clearly expressed according to gender roles. 
Key-words: Book of Judges. Hermeneutics. Gender issues. Feminism.
Introdução 
Juízes é um dos livros veterotestamentários onde mais se nomeia 
ou se reconhece a presença de mulheres. O livro de Josué, por exemplo, 
também relata a conquista e o assentamento das tribos na terra que 
YHWH lhes havia prometido mediante a aniquilação dos/das nativos/
as de “Canaã”, mas o faz quase sem reconhecer a presença feminina. Em 
* M. García Bachmann é argentina, doutora em Teologia, especialista em Antigo Testamento. É 
professora do IU ISEDET e docente convidada no Lutheran Theological Seminary, em Chicago. É 
autora de livros e artigos onde explora a leitura feminista e de gênero.1 Nota da tradutora: Os nomes próprios de personagens e lugares seguem a tradução da Bíblia de 
Jerusalém, nova edição, revista e ampliada. São Paulo: Paulus, 2008.
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Juízes, ao contrário, há guerreiras, rainhas, juízas, profetisas, padroeiras 
do culto e outras; há umas que são vítimas de violência e outras que cometem violência física; há mulheres com voz própria e outras acer-
ca das quais se fala sem dar-lhes a palavra diretamente; há esposas, 
concubinas, mães, filhas, irmãs... e provavelmente também amantes. 
Há mulheres necessárias para que a história continue (especialmen-
te, gerar filhos), no entanto estão totalmente esquecidas no relato; e 
há outras protagonistas que, curiosamente, não são mães biológicas. 
Enfim, há um universo muito próximo à realidade de qualquer povo, 
com diversos tipos de mulheres e de homens, cujas ações têm sido 
avaliadas de diferentes modos pelo mesmo “autor” em outros textos 
bíblicos (por exemplo, Hebreus 11) e por mais de 2.000 anos de tra-
dição (BEKKENKAMP; VAN DIJK, 1993).
O livro convida a refletir sobre diversos temas preocupantes, 
tanto para a sua audiência original (a respeito da qual não sabemos 
praticamente nada), como para os nossos dias. Modelos de liderança 
(considerados em termos de juízes/as eleitos/as pela divindade ou 
pelos anciãos); modelos carismáticos versus modelos hereditários; 
violência (de guerra e de guerrilha, de gênero, entre grupos étnicos 
rivais etc.); tensão entre corrupção e ideais, e a maneira de resolvê-la; 
o papel divino nos processos humanos e ainda a relação com os setores 
mais vulneráveis da sociedade como parâmetro de generosidade são 
alguns desses temas. 
O primeiro capítulo de Juízes trata da conquista de Dabir, antiga-
mente chamada “o povo do livro/escrito”, Cariat-Sefer, incentivada pela 
possibilidade de o vencedor obter como esposa a filha do juiz Caleb, 
Acsa. No final do livro, a tribo de Benjamim é quase aniquilada, e a 
solução para essa ação desmedida é o sequestro e matrimônio força-do de 600 adolescentes. Os relatos de mulheres como objeto de troca 
entre homens em guerra atravessam o livro do começo ao fim. Não só 
isso, o voto de Jefté de sacrificar “aquele/a que saia” para recebê-lo em 
seu regresso se vencer a guerra envolve a sua única filha adolescente 
(cap. 11). Deve-se dizer, contudo, que nem todas as histórias em Juízes 
apresentam de modo explícito uma mulher ou mulheres como objeto 
de troca na guerra. Mesmo assim, predominam, no livro como um 
todo, insegurança e desconfiança, produzidas pela guerra, violência, 
opressão estrangeira ou mesmo interna, e o olhar sobre o/a vizinho/a, 
inclusive sobre a própria tribo, como “o Outro, a Outra” de quem se 
suspeita ou a quem se quer conquistar. Por sua vez, uma questão que 
fica aberta em Juízes é a de quem forma “Israel”. Assim, o livro nos 
dá a possibilidade de entendê-lo em sentido muito mais dinâmico do 
107
que habitualmente o fazemos (PRESSLER, 2002). Será fundamental, à 
hora de lê-lo, perguntar-se pela possível intenção de seus/as autores/
as: Irônica, prescritiva, de denúncia, neutra? Também não devemos 
esquecer a advertência de distintas vozes pós-coloniais que têm detec-
tado como o discurso convida a ler a partir do ponto de vista do povo 
conquistador, não do conquistado, o que exige, muitas vezes, ir contra 
o sentido literal do texto.
Antes de submergirmos em águas mais turbulentas, enumerarei 
os textos e as diferentes mulheres presentes no livro. O primeiro olhar 
é quase de dicionário, mas ajuda a visibilizá-las. Trata-se de uma lista de quem são e de onde aparecem mulheres, considerando somente os 
textos que as mencionam e separando-as segundo tenham nome próprio 
ou sejam anônimas (Quadro I). Não citamos todas as mulheres de Juí-
zes; se poderia incluir as mulheres necessárias, porém ignoradas, como 
as mães de Acsa, de Aod, de Manué e de sua esposa, do rei Eglon, da 
mulher taminita com quem se casa Sansão, da concubina esquartejada e de todas as jovens sequestradas no capítulo 21.
Quadro I: Mulheres identificadas e anônimas em Juízes
Localização em
Juízes
Mulher/es nomeada/s Mulher/es Anônima/s
Mencionada/s
1,11-15 Acsa, a filha de Caleb, esposa de 
Otoniel.
4-5 Débora, mulher de fogo, profetisa, juíza, ou
Débora, esposa de Lapidot, 
profetisa, juíza.
4-5 Jael, esposa de Héber, o quenita, 
ou Jael, uma mulher da tribo 
dos quenitas.
5,28 Mãe de Sísara.
5,29 Acompanhantes da mãe
de Sísara.
5,30 Mulheres tomadas como 
despojo na guerra.
8,19 Mãe de homens mortos no Tabor, 
parentes de Gedeão.
8,30 Numerosas esposas de Gedeão.
8,31; 9,1-4; 
9,18
Concubina de Gedeão, com 
família em Siquém, mãe de 
Abimelec, chamada “serva” ou 
“escrava” por Joatão.
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9,49.51 Homens e mulheres sitiados/
as por Abimelec nas torres de 
Siquém e Tebes.
9,53-56 Mulher de Tebes mata Abimelec 
com uma mó.
11,1; 11,2 Prostituta/mãe solteira de Jefté, 
chamada “outra mulher” por 
outros filhos. 
11,2 Esposa de Galaad, cujos filhos 
expulsam Jefté da casa paterna. 
11,34-40 Filha única de Jefté.
11,38-39 Meninas/adolescentes 
companheiras da filha de Jefté.
11,40 Filhas de Israel anualmente se 
reúnem durante quatro dias para 
celebrar a filha de Jefté.
12,9 30 filhas de Abesã.
13,1-24; 14,5-6 Esposa de Manué, mãe de Sansão.
14,1-20; 15,1-6 Mulher de Tamna, esposa de 
Sansão.
15,2; 15,6 ? Mulher de Tamna, cunhada de 
Sansão.
16,1 Mulher de Gaza, prostituta 
oucantineira. 
16,4-19 Dalila, do vale de Sorec.
16,27 Templo de Dagon (e terraço) 
repleto de homens e mulheres.
17,1-6 Mãe de Miqueias.
19,1-20:7 Concubina do levita, da tribo de 
Judá, estuprada, esquartejada.
21,10-12 400 jovens virgens de Jabes de 
Galaad.
21,20-23 200 jovens de Silo.
Nesse quadro, percebe-se algo que é comum na literatura bíblica: 
é maior a proporção de mulheres anônimas do que a de mulheres 
identificadas por nome próprio. Algumas dessas mulheres, como a 
filha de Jefté ou a concubina do levita, são centrais nas histórias onde 
aparecem, mas isso não denota ser razão suficiente para dar-lhes 
Localização em
Juízes
Mulher/es nomeada/s Mulher/es Anônima/s
Mencionada/s
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uma identidade própria. Em muitos casos, elas são identificadas por 
um nome próprio, mas este é o do pai (Jefté, por exemplo), do esposo 
(Manué, por exemplo); ou por sua localização geográfica (por exemplo, 
a esposa de Sansão, de Tamna, no país filisteu, ou a prostituta de Gaza, 
também em terra filisteia). 
Outro dado que se depreende do Quadro I é que, praticamente em 
cada capítulo do livro dos Juízes identifica-se ao menos uma mulher, à 
diferença, por exemplo, dos livros de Josué, Esdras, Crônicas ou mesmo 
de Provérbios, onde seguem muitos capítulos sem que encontremos 
uma menção a mulheres. Em Juízes, a ausência se dá, principalmente, 
nos relatórios de batalha (como as primeiras conquistas nos capítulos 
1–3; os preparativos de Gedeão nos capítulos 6–8 e de Jefté em 10–11; 
as escaramuças de Sansão contra alvos filisteus nos capítulos 14–15; 
e a guerra intertribal no capítulo 20) e nos “discursos teológicos” de 
Juízes 2,1-23 e 10,6-18.
Tampouco podemos tomar por certo que os diversos produto-
res e produtoras dos textos, ao longo de séculos de transmissão, não 
tivessem suposto a presença de mulheres, sobretudo como pano de 
fundo da história, junto a homens de menor categoria social (por exem-
plo, meninos e meninas, escravas e escravos, diaristas, trabalhadores/
as de diversos tipos etc.). Podemos imaginar que, na retaguarda dos 
guerreiros, marchavam mulheres que se encarregavam, no mínimo, da 
cozinha, da água, dos feridos e enfermos e de prover favores sexuais 
aos soldados. Mas o último ponto é discutível, uma vez que podiam 
dispor de jovens prisioneiras (supostamente virgens) para seu prazer 
em caso de vitória. Essas mulheres não estão nomeadas na história e, 
se não fosse por outros textos, não poderíamos saber se essa situação 
era possível ou sequer imaginável para os israelitas. O diálogo de Dé-
bora com Barac, em Juízes, dá prova de que a presença de mulheres 
(ou talvez devêssemos dizer alguns tipos específicos de mulheres, como 
uma juíza ou uma profetisa) não só era possível, senão desejável. Com efeito, Barac se nega a ir à batalha se Débora não o acompanhar e está 
disposto a perder a honra de ser o vencedor de Sísara, em troca da 
companhia de Débora (Jz 4,1-9). 
Uma segunda classificação poderia ser entre mulheres conhecidas 
ou ignoradas. Lamentavelmente, esse é um critério subjetivo; porém, 
em termos gerais, podemos afirmar que Dalila, Débora e Jael encabe-
çariam a lista de mulheres mais conhecidas, enquanto Acsa, as jovens 
sequestradas para repovoar Benjamim e a mãe de Miqueias estariam 
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entre as mais desconhecidas. Esse critério não contribui significativa-
mente, mas nos alerta sobre a falta de familiaridade com muitos textos 
veterotestamentários, mesmo depois de tantos anos de estudos bíblicos 
de diversos tipos.
Uma classificação, a meu juízo, mais interessante é aquela por ca-
tegorias de gênero. Em primeiro lugar, toda mulher é filha de alguém, 
de quem nasce (poderia ser também “irmã de”, mas esta não é uma 
categoria imprescindível). A categoria seguinte, talvez ainda mais im-
portante socialmente do que a de filha, é a de mãe. Pelo caminho ideal, 
uma menina-adolescente, primeiro, comprometia-se com um jovem, 
depois se convertia em esposa e, finalmente, tornava-se mãe (de um ou 
de vários filhos, na medida do possível; mas ter filhas ainda era melhor 
do que não ter descendência). Outras categorias, como a de solteira, 
divorciada ou viúva, esposa-escrava ou concubina, não eram desejáveis 
na vida de uma mulher, nem de sua família. Isto se deve, em parte, ao 
rigoroso mandamento bíblico, para uma família patrilinear, de procriar 
e, em parte, à associação entre o corpo pessoal e o corpo social. Se um homem (pai ou irmão) não é capaz de controlar o corpo de uma filha, tampouco pode controlar o corpo social, a família.
De acordo com a categorização familiar para o gênero feminino, 
temos as seguintes mulheres em Juízes:
Quadro II: Mulheres segundo as principais categorizações 
de gênero (Cf. Quadro I)
Filhas, nenhuma com mãe 
presente.
Acsa, a filha de Caleb.
Filha única de Jefté.
As “filhas de Israel” que anualmente se reuniam durante 
quatro dias para celebrar a filha de Jefté.
30 filhas de Abesã.
2 irmãs filisteias de Tamna, uma das quais será esposa de 
Sansão.
Concubina (pîlegeš) do levita, filha de um judaíta.
400 jovens virgens de Jabes de Galaad.
200 jovens de Silo, sequestradas (menção a pais e 
irmãos).
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Esposas. Débora, a esposa de Lapidot (segundo a maioria das 
traduções, porém discutível; ver a seguir).
Jael, a esposa de Héber, o quenita (segundo a maioria das 
traduções, porém discutível; ver a seguir).
As numerosas esposas de Gedeão (anônimas e de categoria indeterminada, exceto uma).
Esposa de Galaad, cujos filhos expulsam Jefté da casa 
paterna.
Esposa de Manué.
Mulher de Tamna, esposa de Sansão e posteriormente 
esposa do padrinho de casamento.
(Mulher de Tamna, cunhada de Sansão.)
Mãe de Miqueias (viúva).
400 jovens virgens de Jabes Galaad.
200 jovens de Silo.
Mulheres relacionadas 
sexual e/ou afetivamente em outros modelos 
familiares.
Mulheres tomadas como despojo de guerra, na suposição 
da mãe de Sísara.
Esposa secundária ou concubina (pîlegeš) de Gedeão.
Prostituta/mãe solteira (zōnâ), mãe de Jefté com Galaad, 
chamada “outra mulher” pelos outros filhos de Galaad.
Mulher de Gaza, prostituta ou cantineira (zōnâ).
Dalila (geralmente, supõe-se sua relação sexual com 
Sansão, mas o texto não diz nada a esse respeito).
Esposa secundária ou concubina do levita.
Mães sem nenhuma 
referência à filha.
Débora, uma mãe em Israel.
Mãe de Sísara.
Mãe de Joatão e dos demais filhos principais de Gedeão.
Mãe de Abimelec, filho “secundário” de Gedeão.
Mãe dos homens mortos no Tabor, parentes de Gedeão.
Prostituta/mãe solteira (zōnâ) de Jefté.
Mãe de Sansão.
Mãe de Miqueias.
600 jovens virgens de Jabes Galaad e de Silo, 
sequestradas para repovoar a tribo de Benjamim 
(indicando que sua principal função será a maternidade).
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Para analisar o Quadro II com certo grau de equilíbrio, devemos 
reconhecer que há muito que não conhecemos, especialmente quanto às 
categorias sociais e matrimoniais aplicadas às mulheres. Distingo entre 
as esposas (com direitos legais e sociais?) e outras mulheres, porque 
assim o faz o texto, usando termos diversos (nesse caso, as traduções empregam, por exemplo, “concubina”, “prostituta” ou “serva”). Além 
dessa diferenciação, Juízes também distingue entre filhos com direito 
a permanecer na casa paterna (e possivelmente a herdá-la) e filhos que 
devem conseguir um lugar por si mesmos, expulsos da casa paterna (é 
o caso de Jefté) ou recorrendo à casa materna (é o caso de Abimelec). 
Ignoramos as leis e as convenções que faziam de uma mulher uma ´iššâ 
(“esposa”), de outra uma pîlegeš (traduzido “esposa secundária” ou 
“concubina”) e de outra ainda uma zōnâ (traduzido “prostituta”, mas 
cujo significado é muito mais amplo, abarcando também mães solteiras, 
cantineiras e outras) (sobre prostituição: GARCÍA BACHMANN, 2013, 
p. 267-328). E lembremos ainda da mãe de Sísara, que, inquieta pela 
demora de seu filho depois da batalha, consola-se pensando que ele e seus soldados estarão distribuindo entre si o despojo, que, além de 
lenços e outros adornos, consiste em “um ventre, dois ventres para 
cada um” (Jz 5,30). No poema de Juízes 5, atribui-se essa prática ao 
exército cananeu, enquanto as tribos lutariam somente por sua liber-
tação e pela terra prometida. No entanto, a existência de uma lei como 
a de Deuteronômio 21,10-12 demonstra que a situação não teria sido 
muito diferente quando se tratava de soldados israelitas e jovens de 
Canaã. Desconhecemos qual pode ter sido o status legal e social dessas 
meninas; podem ter sido convertidas em esposas (como prevê a lei 
em Dt 21 e como também reconhece Jz 21); podem ter sido tomadas 
como escravas; ou, pior ainda, podem ter sido abandonadas ali mesmo 
depois do estupro, sem nenhum tipo de proteção ou de abrigo, como 
casa ou alimentação. 
À parte Débora e Jael (a quem voltarei em seguida), e de alguns 
grupos (como as acompanhantes da mãe de Sísara, as adolescentes 
que acompanham a filha de Jefté antes de seu sacrifício ou os homens 
e mulheres que moram no templo de Dagon quando este é destruído 
por Sansão), há somente uma mulher que não é caracterizada segundo 
seu papel familiar de filha, esposa (em suas diversas subcategorias, 
desde principal à escrava) ou mãe. Segundo Juízes 9, Abimelec havia 
executado seus 70 irmãos por parte de pai com a ajuda de sua família 
materna, de Siquém. Assim tornou-se rei. Quando, anos depois, matou 
113
aqueles que foram seus aliados, também sitiou a população de Tebes 
na torre da cidade, com a intenção de incendiá-la. Descuidado, porém, 
aproximou-se demais da torre, e uma mulher conseguiu partir-lhe 
o crânio atirando-lhe sua mó lá de cima. Apesar de Juízes 9,54, essa 
mulher ficou conhecida na tradição como a que conseguiu pôr fim ao 
cerco militar. À luz da análise de gênero, sua façanha é um feito ex-
traordinário, inesperado e — para o derrotado e seus companheiros 
— mais humilhante do que a própria morte (ver também 2Sm 11,21), 
precisamente porque não se espera de uma mulher uma ação desse 
tipo. Ela permanece anônima, em parte, para ecoar o início do capítulo: 
uma mulher com uma pedra mata aquele que matou seus 70 irmãos 
sobre uma pedra; mas, em parte, para diminuir seu protagonismo após 
o de Débora e Jael. Sua arma também é uma ferramenta totalmente 
identificada com seu gênero, a pedra superior de moer cereal (a pedra 
inferior era fixa, a superior girava e, no meio, moía-se o grão). Embora pudéssemos tomar esse dado como uma maneira de mantê-la em seu 
lugar de mulher, muitos heróis e heroínas, no livro dos Juízes, utilizam 
as armas que têm à mão: Aod faz um punhal suficientemente curto 
para poder escondê-lo em seu músculo direito (3,21); Samgar usa uma 
queixada de boi (3,31); Jael, a estaca e o martelo de sua tenda; Sansão 
queima plantações prendendo tochas nas caudas das raposas.
Na segunda parte deste artigo, somente posso dar algumas pistas 
sobre as histórias mais coloridas de Juízes, enfocando as mulheres ali 
presentes ou ausentes.
No princípio…
…do livro está Acsa (“braceletes” ou “adornos”, KLEIN, 1999; 
GARCÍA BACHMANN, 2014), oferecida em casamento por seu pai a quem 
conquistar Dabir/Cariat-Sefer (1,12-15). Nas sociedades ocidentais, 
onde os matrimônios não são uma obrigação imposta sobre meninos/
as ou adolescentes, essa prática é chocante; além disso, é clara a oferta 
da parte de Caleb: “a quem conquistar lhe darei minha filha”. Pode-se 
muito bem vê-la como “‘despojo de guerra’ para o guerreiro vitorioso 
capaz de derrotar o exército inimigo” (MENA LÓPEZ, 2012). Há muitas 
perguntas para as quais o texto não oferece respostas. Mas, no quadro 
de referência da ideologia de conquista de um território para um povo 
unificado, mostra-se que a resolução é ideal: Caleb garante um genro 
valente como esposo de sua filha, e a conquista começa promissora-
mente. E como seu genro é seu irmão (ou sobrinho), estamos, como 
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na saga de Gênesis, no modelo ideal do parente mais próximo, sem 
incorrer em incesto. 
Mas a história não termina ali, visto que, um tempo depois, vemos 
uma Acsa decidida e direta, que viaja numa mula até a casa paterna 
para pedir-lhe uma terra melhor para estabelecer-se, uma terra com 
fontes de água. Seu pai lha concede e, a partir daí, Acsa desaparece de 
Juízes. Mas servirá de modelo para o cuidado de uma “filha” (embora 
o modelo de entrega em matrimônio nos desgoste): do pai passa ao 
esposo, em matrimônio; há acordo entre famílias ou intrafamiliar, 
respeito por suas necessidades e por sua integridade física. Há certa 
independência (viaja sem acompanhantes, ao menos mencionados/as) e 
nada de mal lhe sucede. E mais, embora o texto não diga nada sobre seu 
futuro, ela já cumpriu dois dos três papéis tradicionais (ver Quadro II).
Esse modelo irá se deteriorando à medida que se acomodarem 
na terra, passarem as gerações e Israel tornar-se como as demais na-
ções. Ao menos isso parece dizer-nos indiretamente Débora quando, 
no final de seu canto, imagina-se a mãe do general inimigo, Sísara, 
tranquilizando-se diante da demora do filho ao supor que ele e seus 
soldados estejam repartindo o desposo de guerra. Nesse despojo, 
estão incluídos “um ventre, dois ventres para cada guerreiro”. Como 
notou van Dijk-Hemmes, aqui temos uma mulher, Débora, colocando 
na boca de outra mulher, a mãe do general, a presunção da conduta 
masculina guerreira (VAN DIJK, 1993). Mas, no contexto do livro dos 
Juízes, e mediante a promessa divina de fazer deles/as um povo com 
uma identidade própria, essa conduta (que, na realidade, é apenas uma 
suposição, porque, enquanto isso, o general está sendo destroçado por 
Jael) é atribuída ao poderoso opressor cananeu, não a Israel. Contudo, 
como nota Mena López, “a história de Débora parece um presságio do destino das donzelas na guerra – conquista e estupro – ao incluir em 
seu canto a inquietude da mãe de Sísara pelo atraso de seu filho (5,28-
30), como sucede também no capítulo 21” (MENA LÓPEZ, 2012, p. 55).
 Na metade do livro…
…está a filha de Jefté, anônima, adolescente, de mãe desconhecida 
e pai com problemas familiares e sociais. A menina aparece bastante 
tarde na história, quando chega o desenlace da promessa de sacrificar 
“aquele/a que saia” para receber Jefté vitorioso. Até que ponto ela é 
sujeito ativo e até que ponto é vítima desse voto errôneo? Sabemos que 
era costume das mulheres sair para receber o exército vitorioso em seu 
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regresso. Quem pensaria Jefté que sairia? Tikva Frymer-Kensky per-
gunta se não estaria tomando o lugar materno, pois chama a atenção a 
ausência da mãe em todo o livro (ver Quadro I; FRYMER-KENSKY, 2003). 
Outra autora crê que foi a maneira de assumir sua saída da infância 
e cumprir os rituais de passagem à maturidade (KAMRADA, 2010). 
Se lermos na chave da ironia, veremos que “evidencia in extremis as 
consequências da obediência ao pai, questionando o mesmo mandato. 
Evidencia as consequências de pôr em paralelo a obediência ao pai e 
a obediência a D**s” (NAVARRO PUERTO, 2013, p. 57).
O final da história é tremendo, mas não surpreendente, consideran-
do que nada resguarda a filha do voto paterno, que ela mesma, afinal, 
afirma dever cumprir, e que o próprio sistema patriarcal culpabiliza 
as suas vítimas. Mas, antes do desfecho, sucede o mais impressionante 
dessa história: a filha escolhe passar seus últimos meses na companhia 
de outras meninas adolescentes, na montanha, “chorando sua betulim” 
(v. 37). Aparentemente, o termo indica a etapa entre a menarquia e o 
primeiro filho, que é, precisamente, a etapa na qual entraria a filha de Jefté, de acordo com sua idade (é a idade em que elas eram dadas em 
matrimônio, e o texto não indica que estivesse comprometida; DAY, 
1989). Assim, o ritual representa não só o cortejo antecipado de sua 
morte, como também o luto pela infância que se vai.
A partir desse evento, institui-se uma celebração anual em memó-
ria da filha de Jefté (Jz 11,40). Esta é uma das poucas ocasiões (assim 
como a menção às meninas dançando nas vinhas, em Jz 21,19) em 
que ouvimos sobre as festas das mulheres (BEKKENKAMP; VAN DIJK, 
1993, p. 72-74).
Enfim (Juízes 19–21)
…estão a concubina do levita e as meninas sequestradas para ca-
sarem com os benjaminitas. Poderia se dizer tanto sobre essa história! 
Notemos o começo: uma concubina, esposa de baixa categoria, talvez 
escrava, enraiveceu-se com seu esposo ou amo, abandona-o e volta 
para a casa paterna em Judá. Aqui há uma variante textual que explica 
o difícil termo zānâ como “enraivecer-se”. O termo ZNH, como já vimos, 
inclui qualquer conduta sexual vista como inapropriada para uma mu-
lher, de modo que ter iniciado o divórcio e ter ido embora poderia ser 
o que o verbo quer indicar.
O levita espera quatro meses para ir buscá-la e, quando chega, 
desfruta durante vários dias da camaradagem do pai da mulher, sem 
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que ela seja incluída (notem os termos relacionais: seu esposo, seu pai 
etc., sem nomes próprios). Quando, finalmente, decide regressar, já é 
à tardinha, e essa imprudência desencadeará os eventos trágicos que 
serão narrados a seguir. Isto é importante para evitar pensar: “Se ela 
não tivesse ido…”. Mas não é a saída da mulher o que causa tanta morte, 
mas sim a imprudência do levita, o uso do estupro para humilhá-lo, 
hospedar-se entre gente estranha e não ser solidário no perigo.
Sobre a entrega da mulher à multidão exacerbada do lado de 
fora da casa, J. Cheryl Exum chega à conclusão que é vingança (EXUM, 
1993, p. 179-180). Já a pioneira em estudos feministas, Phyllis Trible, 
havia notado: “a concubina viva que uma vez abandonara a seu amo, 
tornou-se o objeto morto de sua tremenda violência. Seu afastamento 
dele agora é seu chamado à revanche” (TRIBLE, 1984). Enfim, há muito, 
muito mais que se poderia dizer sobre a entrega pelos dois homens 
na casa, sobre o estupro coletivo, acerca da reação inusitada do levita, 
carregando-a em seu burro (está viva ou já morreu?), e a respeito do 
posterior esquartejamento. Sendo levita, ele sabe oferecer animais 
sobre um altar, mas, neste caso, é sua esposa que foi “animalizada”! 
(ROBERTO, 2012).
Segue uma guerra na qual a tribo de Benjamim é quase dizimada 
— guerra na qual YHWH intervém apenas no final, por isso há tantas 
baixas inclusive nas demais tribos. E, obviamente, em toda guerra há 
morte de “civis”, mulheres, meninos e meninas, anciãos/as etc., embora 
não sejam registradas.
Quando a guerra termina, há um novo problema: Como permitir 
que Benjamim continuasse sendo parte de Israel (portanto, não pode 
buscar mulheres estrangeiras) e, ao mesmo tempo, manter o juramento 
(outro juramento apressado que envolve mulheres!) de não lhe dar 
suas filhas? Identificam, então, uma população que não toma parte na 
guerra e a destroem, salvando somente as jovens virgens. E como ainda 
necessitam de mais ventres procriadores (recordemos: o perigo é que 
Benjamim se extinga), sequestram as meninas que dançam durante 
uma festa a YHWH em Silo. 
Sobre essas três mulheres, situadas no começo, na metade e no 
final do livro, e seu papel instrumental para o autor, diz-nos Mercedes 
Navarro Puerto:
Acsa, a filha de Jefté, a jovem mulher do levita e as jovens de Silo são as mulheres 
escolhidas pelo editor para configurar uma linha crítica, transversal, em todo o 
texto. Esta linha é suscetível a várias leituras, em distintos níveis. Por um lado, 
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as mulheres são paradigma dos perigos que os períodos de transição implicam 
para as mulheres que se encontram, elas mesmas, em momentos de mudança. 
Revelam o perfil da sociedade dos pais (M. BAL), e uma crítica a esse sistema no 
qual eles já não mais as protegem, e são incapazes de diferenciar entre dentro 
e fora, segurança e perigo (LANOIR). Uma crítica da casa patriarcal carregada 
de ironia e de elementos tragicômicos, cujos “danos laterais” são as mulheres 
(NAVARRO PUERTO, 2013, p. 39).
Há outras mulheres que lutam em Juízes, embora suas histórias 
sejam menos trágicas (ao menos comparativamente).
Outras três mulheres (Juízes 4–5) 
Temos o costume de ler separadamente estas três personagens: 
Débora, a juíza-profetisa, Jael, a habitante de tendas, e a mãe de Sísara, 
o general cananeu. Enquanto uma se sentava debaixo de uma palmeira 
a dirimir contendas entre vizinhos israelitas, outra habitava numa tenda 
e talvez fosse sacerdotisa, e a terceira gozava dos privilégios da vida ao 
lado de um opressor poderoso. Uma é israelita vivendo nos montes de 
Efraim, a outra está associada à tribo quenita (Jz 1,16), parente distante 
de Israel, e a terceira é “cananeia”, nativa. 
“E Débora, uma mulher profetisa, uma mulher de fogo, julgava em 
Israel naquele tempo” (4,4). Como boa profetisa, Débora interpreta a 
palavra de YHWH e sabe quando iniciar as ações militares contra o 
rei Jabin e seu exército. Barac, o filho de Abinoem, da tribo de Neftali, 
comanda as tribos de Israel, mas se nega a ir à batalha sem a presença 
de Débora. Essa atitude tem sido interpretada como covardia e falta de 
fé em YHWH ou em sua profetisa, mas o fato é que também possibilita 
que surja outra heroína e que a vitória seja um trabalho de equipe.
Débora aceita acompanhá-lo, mas o adverte que a honra de matar 
Sísara não será dele, mas sim de uma mulher. Como até esse momento, 
em Juízes 4, nenhuma personagem feminina é citada, supõe-se que 
Débora esteja falando de si mesma. No entanto, não será assim: Débora 
indicará o momento adequado, Barac e seus homens lutarão e, quando 
Sísara ficar sozinho e fugir a pé, Jael o fará entrar em sua tenda; quando 
ele se descuidar, ela o matará, cravando-lhe uma estaca na têmpora. 
Segundo a versão mais antiga de Juízes 5 (poética), Débora luta 
à frente de várias tribos do Norte. Depois que uma tribo de Meroz é 
amaldiçoada por não ter participado, nos versículos 25-28, sem intro-
dução prévia, aparece Jael, chamada “bendita entre as mulheres das 
tendas” por ter feito Sísara cair morto entre suas pernas. O capítulo 4 
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nos fornece parte do pano de fundo desse poema (Jz 5), por exemplo, 
os diálogos entre Barac e Débora, Sísara e Jael. 
Juízes tem elogios somente para essas duas mulheres. Como aca-
bamos de ver, Débora é apresentada como profetisa e juíza, autora do 
canto do capítulo 5 (embora o canto agregue Barac) e “mãe em Israel”, 
um título honorífico importante (ver 2Rs 2,12), e possivelmente esco-
lhido para contrastá-la com a outra mãe, a de Sísara (5,29). Seu possível 
papel biológico de mãe (ou ainda de esposa) não tem importância em 
qualquer dos capítulos.
Jael é da tribo dos quenitas, uma tribo aparentada com Israel pelo 
sogro de Moisés. Ela pode ter sido sacerdotisa (ACKERMAN, 1998, p. 
89-109; 118-124). Tem-se argumentado que Jael viola o dever sagrado 
da hospitalidade ao matar Sísara; mas o texto só a chama “bendita”. 
Cristina García Alfonso considera que uma situação extraordinária, de 
sobrevivência, justifica fazer o que tinha que fazer (GARCÍA ALFONSO, 
2010, p. 63-86).
A terceira mulher tem todos os elementos para ser considerada 
a “vilã”: é a mãe do opressor (que acaba de ser assassinado), é nativa 
(e não esqueçamos que, no contexto da conquista e das leituras co-
lonialistas, não há simpatia pela população autóctone), e se consola 
pensando que seu filho está estuprando meninas-despojo, talvez, por 
isso, ele tarde. Em resumo, é a mãe má comparada com a boa “mãe em 
Israel”, Débora.
As mulheres relacionadas com Sansão
O ciclo de Sansão é um dos mais longos e oferece muitos ele-
mentos interessantes para análise. Primeiro, contém a única epifania 
a uma futura mãe nesse livro (e quase em qualquer livro da Bíblia), 
onde ela é instruída, e não seu esposo Manué, sobre o voto nazireu que 
regerá sua gravidez e a vida de seu filho (Jz 13). Segundo, o ciclo fala 
de amores difíceis, pois não escolhe israelitas, e sim filisteias (ou pelo 
menos mulheres das fronteiras). Terceiro, é um juiz estranho, porque 
“começou a libertar” Israel (não conseguiu completar a libertação), mas 
o fez basicamente mediante escaramuças motivadas por suas relações 
amorosas e lutando sozinho. 
A primeira mulher relacionada com ele, anônima, torna-se sua es-
posa, mas sucumbe às pressões de seus conterrâneos e lhes descobre o 
segredo de Sansão. Ela e seu pai (e sua irmã?) terminam assassinados 
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pelas mãos desses mesmos conterrâneos de quem tomaram partido 
(15,1-16). A segunda mulher mencionada passa quase inadvertidamen-
te. É uma zōnâ (mulher solteira, prostituta ou cantineira) de Gaza, com 
quem Sansão passa parte de uma noite.
A terceira é a tristemente famosa Dalila. Apesar de ter sido acusada 
de muitos crimes ao longo dos séculos, devemos reconhecer que ela é 
persistente em seu objetivo: descobrir o segredo da força de Sansão. 
Por fim, vive em meio ao povo filisteu (não sabemos sua origem étnica) 
e lhe é fiel. Nem todas as mulheres (nem todos os homens) estão do 
lado de Israel. De fato, já no capítulo 1, encontramos um cidadão de 
Betel disposto a entregá-lo (1,23-26); e, no capítulo 15, é a tribo de 
Judá que entrega Sansão aos filisteus (15,9-20). Então, por que Dalila 
não deveria entregá-lo?
Mas não nos enganemos: há aqui, na saga de Sansão: 
...três estratégias androcêntricas de controle patriarcal sobre as mulheres, seus 
corpos e seu perigoso poder: a primeira, a ameaça de agressão física, tanto a si 
mesma como a pessoas vinculadas afetiva e socialmente a ela (sua família); a 
segunda, a recompensa; e a terceira, mais sutil, a divisão dicotômica entre mu-
lheres boas (a mãe de Sansão) e mulheres más (todas as demais65) (NAVARRO 
PUERTO, 2013, p. 71-72).
Considerações finais
Juízes é desestabilizador em vários sentidos. Por um lado, é um 
livro extremamente violento (embora não seja o único na Bíblia), com 
homens e mulheres, reis e cidadãos comuns. Por outro, transgride suas 
próprias pressuposições, assim como as que habitualmente atribuímos 
à sociedade israelita da Bíblia. Por exemplo, muitos heróis são anti-
-heróis em vários sentidos (Aod é canhoto; Barac compartilha a honra 
com Débora e Jael; Gedeão se nega a crer em Deus; Sansão luta por 
vingança). Quanto ao gênero, geralmente se acredita (até hoje!) que 
as mulheres estão protegidas “na casa”, mas as “filhas, na Bíblia, são 
criaturas liminares, vivendo em um espaço incerto, em risco tanto na 
casa paterna como fora desta” (FUCHS, 2003, p. 177). A história começa 
com Acsa, que pode mover-se sem perigo, dentro e fora de casa; segue 
com outras mulheres, entre elas Débora e Jael, que lutam para manter 
sua liberdade e a de seu povo. Mais adiante, uma mulher salva o povo 
ao atirar uma mó contra o opressor (um meio-israelita, Abimelec, filho 
de Gedeão), partindo-lhe o crânio. Depois, a filha de Jefté é sacrificada 
por causa de uma promessa apressada. Em seguida, uma mãe muito rica 
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(a mãe de Miqueias, sobre quem não falamos aqui; ver 17,1-6) pode 
doar uma quantidade de dinheiro a um santuário sem pedir permissão 
a nenhum homem. E, por fim, uma concubina anônima é devolvida a 
seu marido/amo por seu pai, é vítima de estupro coletivo pelos homens 
de Gabaá, é martirizada por seu próprio amo/esposo e, finalmente, é 
“vingada” em uma guerra que culmina com o rapto de 600 adolescentes 
para repovoar a tribo de Benjamim.
Há muito que aprender desse livro, em particular sobre os meca-nismos políticos, sociais, religiosos e de gênero, que podem muito facil-
mente degenerar de um ideal igualitário a uma guerra interna. Uma das 
mensagens teológicas é: “Cuidado! Quando o povo quer seguir outros 
povos e seus deuses, termina desorientado. E um povo desorientado 
se volta contra si mesmo. Um povo desorientado termina agredindo 
seus membros mais vulneráveis, meninos e meninas, mulheres sem 
direitos que as protejam, estrangeiros/as. Então, não é muito que uma 
sociedade como essa, ou mesmo YHWH podem fazer para evitar tanto 
derramamento de sangue”.
As mulheres de Juízes, violentas e pacíficas, ricas e pobres, jovens 
e maduras, filhas, esposas, mães, israelitas e estrangeiras, têm muito 
que nos ensinar sobre servir a nossos povos e a respeito de servir ao 
Deus da libertação.
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